فهر اسراف العلسوة دس عملم 


شهد الضكر الأوروبي في القسرن الشامن 
عشر والنصف الثاني من الشرن التاسع عشر 
| حركة «منهجية؛ واسمة النطاق أخنت على 
عاتقها إعادة كتابة التاريخ الأوروبي في شكله 
العام. وكان ان اجتاحت هذه الحركة ميدان 
الشكر الفلسفي الأوروبي؛ ليكون النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر مسرحا لها. 
وقد بين مؤرخ القلسفة الفرنسي إميل برهييه >ذ888 غلنسة؟ (1487-14/5) في المدخل العام 
لكتابه «تاريخ الفلسفة» الذي صدر ما بين 1417 و7؟14: ذلك الاهتمام الواسع الذي حظي به تبلور 
مناهج إعادة كتابة تاريخ أورويا الفلسقي وأبرز إلى جاتبه الأهداف المامة من هذه الحركة محددا 
إياها شي هدف رئيس هو تحقيق «الوحدة والاطراد؛ تشاريخ هذا الشكرة'! ؛ باستتباط الأنساق 
الداخلية التي تتحكم في عملية التفكير الفلسفي الأوروبي: ومحاولة المثور على الوحدة الثي تريعط 
بينها. وكون هنذا الإظليم» المناغ الملاثم الذي استمد منه المستشرقون مناهجهم ورؤاهم في فراءة 
الفكر الفلسفي في الإسلام والشاريخ له. انطلاقا من كوتهم أبناء هذه الحضارة الأوروبية الثي 
أفرزت هذه الحركة؛ وأسهمت بقسط وافر في بلورة وعيهم وتآطير تقكيرهم. 

وقد تقاسم هنذا الهدف الرئيس الذي حدده برهييه ثلاثة مناهج شفلها مؤرخو الفلسقة 
الأوروبية في إعادة كتابتهم لتاريخهم الفلسفي بوجه عام. وهي على التوالي المنهج التاريخي, 
والمنهج الفيلولوجي. ومنهج الوق الفرداني!©. 


(©) ياحث من الجزئر. 


عاب ين ممه منهز الاستشراف الفلسفع. 


- المنهج التاريخي: يظهر المؤرخ. في إطار المنهج التاريخي. ليس كمجرد مدقق وناقد 
للتقارير التاريخية؛ بل كمنشئ للمعرفة. لأنه يستخدم ما استخلصه كنوع من المادة الخام في 
إعادة إنشائه للتطور التاريخي وفي عملية إنشاء الممرفة التازيخية. هذه. اتبع المؤزخون 
الأوروييون الملشزمون بهذا المنهج عددا من الفرضيات اهمها على الإطلاق وأخطرها: أن تاريخ 
المالم هو تاريخ الأضراد الأقوياء. سواء تعلق الأمر بالشموب أو الدول أو الثقافات والأذيان. 
فوحدها ثلك القوى هي الثي تشكل أو القادرة على تشكيل الجزء الحقيقي لتاريخ المالم, وبهذا 
.يظهر تاريخ الشعوب الأوزوبية كموضوع مشروع للتاريخ الإنسانيء بيئما تاريخ الشموب الأخرى 
ينبفي ألا ينظر إلبه إلا يالقدر الذي يتحول فيه إلى موضوعات للفمل المقترن بالشعوب 
التاريخية الحشةا"". وييدو أن الهدف من قراءة تاريخ الفلسفة الأوروبية بهذه الطريقة. أو بهذا 
المنهج؛ هو بناء ما أشرنا إليه ب «الوحدة والاطرادء لتاريخ هذه الفلسقة. ولك يستلزم فيما 
يسظزم ريطا ديناميا بين مختلف المنظومات الفلسفية. فتظهر كل منظومة فلسقية كضرورة في 
تاريخ وحيد. قمهما اختلفت هذه المنظومات فهي لا تمارض «وحدة الفكره الأوزوبي!'. 

ب المنهج الفيلولوجي: الفيلرتوجيا ©زع01010! في معناها الحرفي هي دراسة النصوص 
وطرق انثقالها. والأصل في هذا المنهج أنه بلتزم الدقة والأمانة بالاقتصار على ممالجة النصس 
القديم بطريقة تساعد على تقرييه إلى الفهم. وقد نشطت الدراسات الفيلولوجية تشاطا 
واسما في أواسط القرن التاسع عشر. وعملت هذه الدراسات على جمع النصوص الهونائية 
وغيرها وتحقيقها ونقدها وإبراز ما كان منسيا متها ويقوم صاحب المنهج الفيلولوجي في بناء 
موشوعه على النصوص التي يجمعها ويركز على جزئيات الموشوع ليبح لكل جزء عن آصبل 
له داخل الفكر الفلسفي الأوروبي ذاته. ومهما اختظفت هذه الأإجزاء فهي لا تمارض أيضا 
“وحدة الفكرء الأوروبيا"». 

ج - منهج ,الذوق الضرداني» وهو الذي يرتد من خلاله صاحبه؛ في عملية تأريخه 
للفلسقّة. إلى كل ما هو ذاثي وضرداني وإرادة عيشه في حاضره الأوروبي؛ ليتجلى تاريخ 
الفلسفة في «مرآته؛ لا في صورة منظومات فلسفية وعقليات جماعية, بل في صورة أفراد 
وشخصيات في غناهم ولطائف ودقائق فكرهم. فافلاطون وديكارت بالمنظور »النوقاتي» ليسا 
ثمبيرا عن محيطهما وعن لحظات تاريخية؛ ولكن ميدعين حفيقيينا". 

ومكذاء فهذء المناهع وإن اختلفت في طرائقها فإتها نظل مرتبطة ب +إقليم الفكر الأوروبي». 
تفكر في إطاره ومن خلاله. وتبحث له عن أسس فلسغية وثقافية ودينية وحتى عرفية: بوصفه 
كيانا موحدا ومطردا في التاريخ الإنساني. والسؤال اللطروح: أي وضمية يواجهها الفكر 
الفاسفي في الإسلام قي إطار هذه المناهع؟ (على أثنا سنستعمل هذا مقهوم الفكر الفلسقي 
في الإسلام في مظاهره الثلاثة: التلسفة المشائية, علم الكلام. التصوف). 
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- وضعية الفكر الفلسفي الإسلامي في المنهج الاستشراقي؛ تصدى لتتبع وضهية 
الغ ر القلسفي في الإسلام؛ في إطار هذه المناهج؛ عدد من الباحثين المرب ملهم الشيغ 
مه حلفى عبد الرازقا" وإيراهيم مدكور“! وم حمد علي أبو ريانا' وحسن حنفيا ١‏ 
ومه هدد عايد الجايريا"'' وغيرهم. وبيتوا على العموم أن المستشرق الذي اختار تشقيل 
المد ع الشاريخي على الفكر الفلسفي في الإسلام. لم يتناول هذا الفكر من داخله؛ أني 
باء باره «لحمة؛ من الثقافة الإسلامية؛ ولكنه تماطى مغه بوصمه امتداذا «مشوها» للقكر 
الف سفي اليوناتي. وآن المستشرق الذي تبتى المنهج الفيلولوجي في دراسته للفكر 
الفا مقي في الإسلام لم يال جهدا في المودة بجزئيات هذا الفكر إلى أصول هيلينية - 
أوروببة. وأن المستشرق صاحب المنهج ٠الذوقاتي‏ الفردائي: لم يفكر في الفكر الفلسفي 
في الإسلام إلا .عاطفيا». فمائق في ترجسية حميمة تجرية لشخصية فلسفية إسلامية. 
وعمل على إعادة إنتاج «راهنيها» في حاضره الأوروبي الذي وجده مفتملا وجافا وماديا. 
ولكن بيت القصيد هنا: أين يقع منهج المستشرق والفيلسوف الشرنسي هنري كوربان 
و06 مما (141-1507) من هذه المناهج الثلاثة, باعتباره أحد كبار السنشرقين 
الذين أولوا اأهمية قصوى للفكر الفلسفي في الإسلامة 

في الواقع لا توجد هناك دراسات عربية تناولت بالتحثيل والدراسة منهج كوريان. 
ولذلك فقد وردت الإشارة إلى ملهجه في سياقات جزئية شحيحة:؛ انتهى فيها اصحابها 
إلى ثلاثة أآراء؛ 

- أن دراسات كوربان؛ خاصة حول شيغ الإشراق شهاب الدين السهروردي 
(041ه - 47هه). اعتمد فيها على المنهج الفيلولوجي. وقد ذهب إلى هذا الرأي 
محمد علي أبوريانا". 

- أن مصدر أخطاء كوريآن؛ خاصة في دراسته حول حكمة الإشراق؛ ناتج عن 
٠خطا‏ المتهج التازيخي وتطبيقه على التصوف الإسلامي»؛ وقد ذهب إلى هذا الرأي 
حسن حنقيا"1. 

- في حين ذهب الجابري إلى أن المتهسج الذي طيقه كورب ان في قراءته للفكر الفاسقي 
في الإسلام كان منهجا +ذاتوياء (وهو المشار إليه أعلاء بمنهع الذوق القردائي) وهو الذي 
أذى به إلى تكريس الكثير من بحوثه لشخصية السهرورديا''/, 

والملاحظ على هذه الآراء الشلاثة أتها تتقاسم بالتساوي المناهمج الثلائة الثي 
حددها يرهييه. وما ثراء نحن أن ه_ؤلاء الباحشين أغغلوا تماما النهج 
الفيتومينولوجي الذي من دوثه لن نستطيع أن نفهم رؤية هذا المستشرق. فلتحدد إذن 
ماذا يقصد بالقيتوميتولوجياء 
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بعالم المي مير وهم هر الاستشراف الملسفمم. 
-١‏ الفينوسينولوجيا 
١ -١‏ : التسمية وامصطلد 
ثريد أن نلشت الاتنباء ولا إلى أن مفهوم القيثومينولوجيا الذي 
نتماطى ممه هناء هو المفهوم المام لها الذي لا يرتبط يمدرسة 
افيئوميتولوجية معددة. وذلك لأسباب ستتضح لاحقا؛ ويتضع معها وجه المقاربة بين هذا 
المفهوم/ المنهج. ويين مقهوم «التأويلء و«كشف المحجوب» عند كوربان. 
لعل التحليل اللفوي الاشتقاقي قد يساعدنا على فهم هذا المصطلح. فالفيتوميتولوجها 
#نوداده 4 مك1 كلمة تتالف من كلمة 70400540, أي «الظاهرة». وهي ما يبدو وكلمسة 
عنهماء أي «علم:. وهو الملم بالمعتى الكلي. قهي بهذا الاشتقاق »علم الظواهر'". وهي بهذا 
اللفهوم اللفوي لا ثقف عند الظواهر. بل تبحث عما وراء الظواهر, لذلك كائت غلم الظواهرء 
أو كما ساد إطلاقها في معظم الأدبيات الفلسفية العربية. الظاهراتية أوالظواهرية. 
أما مفهومها الفلسفي. فلا يبتعد كثيرا عن مقهومها اللفوي. من حيث إنها فلسنيا تؤدي 
إلى القول بمدم الارتكاز على صور الظواهر؛ بل على ما يكمن وراء هذه الظواهر؛ اي وراء 
صور الأشياء الظاهرة. يقول إدموند هوسرل (*1ع:كداة 5870080 : «الفيثومينولوجيا وصف 
خالص لمجال محايد هو مجال الواقع المميش [الواقع المعيش على صغيد الشمور) وما 
بنطوي عليه من ماهيات""). فنقطة ارتكاز الفيئومينولوجيا؛ من خلال هذا التمريف؛ هي 
«الشعور». فالشمور إذن هو مفتاح القهم وإدراك المعاني. ومن هنا تجاوزت الفينومينولوجيا 
كل نزعة فلسفية تجمل من الظواهر موضوعات مستقلة عن الشمور وأعادت موضوع 
الظاهرة إلى الشمور ذاته عن طريق الدزاسة الوصفية للمعطيات والوقائع كما تبدو لهذا 
الشعور. أو كما تتحدد في نطاق المجرى الخالص للموقف المميش كما هو للكشف عن 
مضموته الماهيويا"". ولكن هل حددت الفينومينولوجها طريقة مميثة تمتمد عليها في 
الكشف عن المشمون الماهيوي لهذا المجرى الشموري؟ بميارة آخرى. هل هناك منهج تمتمده 
من أجل الوصول إلى حقيقة الظاهرةة 
-١‏ ؟ : المنهط الفينومينولوجي 
ذلك بالضبط ما حاولت الفينوميتولوجيا تجسيده من خلال وضع ميادئ معينة لنهج جديد. 
في المعرفة يتضمن إشكالية مضاعفة تتمحور في سؤال: إلى أي مدى يمكن الجمع بين الاتجاء 
التجريبي والاتجاه العقلي. من أجل إقامة متهج واحد هو المنهج الفينومينولوجي؛ أو ليكن كما 
قال حسن حتفي المنهج الشعوري ,115 
(6) امسو موسرل 132-1287 ميسيف أناتي حاول نيجل من الننسفة عنما مقتا. وري تصميته عطرينها إن أن 
حاول أن يضع منهجا فلسفيا جديدا الا وهو التوج الفينومينولوجي 
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تختلف فلسغة المنهج الفيتومينولوجي عن كل من فلسفة الاتجاه التجريبي والاتجاء المقلي. 
فإذا كان الاتجاء التجريبي يرى أن المعرفة تيدأ من المحسوس: ويشضي بآ العالم واقع 
موضوعي قائم ينقسه؛ مستقل استقلالا ناما عن وعيتا وموجود خارج تصوراتتا: وإذا كان 
الاتجاء المقلي يرى أن الممرفة تبدا من المعقول. ويقضي بأئه لا يوجد خارج إدراكنا واقع 
موضوعي للأشياء. بل إن هذه الأشياء ما هي إلا ألوان لتغكيرنا وتصبوراتا, فإن الاتجاء 
الفيئومينولوجي يرى أن الممرفة. إن صع التعبير: تبدآ من «المهاشره. بمعنى أنه ينظر مياشرة 
إلى الظاهزة كما تبدو للشمور؛ فهو جهد يبذله الباحث لفهم المضمون الشموري الذي تنطوي 
عليه الظواهر؛ وفهم المماتي والدلالات الشعورية من خلال الموقف المعيشا" 

وللمنهج الفينومينولوجي مجموعة من الخطوات يأخذ بها للوصول إلى موضوعه الخاص 
الذي هو »الماهية». تأتي في مقدمتها خطوة ‏ وضع المالم بون قوسين» يممنى أن الباحث يخرج 
على المستوى التصوري له الوجود وما يلزم عنه من دائرة اهتمامه. ويشار إليه كخطوة تغنية 
+ «تعليق الحكم» أي على الباحث أن يضع الواقع المادي أو الحقيقة المعطاة بين هلالين. وهه 
الخطوة عند هوسرل هي »تجربة ومعاناة تحدث للياحث من أجل قلب النظرة من الخارج إلى 
الداخل. واستبطائه لما يدور داخل ذاتهء! ''! حتى يتسنى له المثور على الماهيات المستظلة في 
الشمور للموضوعات المدركة. 

وكما هو واضح فإن هذه الخطوة الفيلومينولوجية في جوهرها: هي في راينا. مقام من 
مقامات المتصوفة؛ لأن المنصوف في محاولة كشفه عن الحقيقة لا يقف عند المظاهر الحسية, 
بل لا يجمل لها وللواقع المادي قيمة على الإطلاق وهو يتجه صوب الحقيقة . و الحشيقة؛ في 
الرؤية الصوفية هي «الماهية» في الرؤية الفينومينولوجية. وما الماهية في ثهاية المطاف إلا 
الحقيقة »المعراة» »المكشوفة.. 

وبعد عملية تعليق الجكم الثي تسفر عن ظهور الموضوع في الشمور. يتجه الفينومينولوجي 
إلى دراسة .مأ يشمر يه الشمور». أي علاقة الذات المدركة (عغدا) وهي فمل الشمور, 
بالموضوع المدرك (06!), وهو موضوع الشمور: أو التمثلات الناجمة عن الشغور. وما هو 
أكيد بالنسبة لهذا المنهج؛ هو أن الجائب الأكير في عملية تحليل الشعور إنمأ ينحصر في 
تحديد العلاقة بين موضوع الشمور وضعل الشعور. بعيارة اخرى تحليل الشمور القصدي. لأن 
جومر عملية التفكير أو الشعور هو القصدية (1:010160:200) التي تحدد الموضوع ومواصفاته 
وتتجه نحو ما هو متسام عن الفعل الذي يكون الموضوع؛ وهو ماهيتها'". 

وبالإضافة إلى عمليتي وضع المائم بين قوسين من جانب. ودراسة الصلة المتبادلة بين 
موضوع الشمور وفمل الشعور من جائب آخر؛ في إطار البحث عن يناء للحكم والكشف عن 
الماهية المستغلة للظاهرة. يقتضي المتهج الفيتوميتولوجي «حدسا فيتوميتولوجياء. ذلك أن 
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انظرية الإدراك في القينومينولوجيا تقوم أصلا على «الإدراك الحدسي للماهية»» فمنها يستمد 
كل حكم في المنهج القيتوميتولوجي معتاه وقيمتها”. والحدس القينومينولوجي غموما هو 
معرفة «ياطتية, للموشوعات تتأسس على الإدراك الواضع والمباشر للماهيات عن ظريق 
الاتصال بالظاهرة ذاتها؛ والتأمل في الأحوال الشمورية: ومعاناة الذات مع موضوعها"”. 
أو لنقل إنه يمد هذا الاتصال والتامل والمماثاة والتفكير يظهر الحدس الذي يكشف عن 
ماهبة الظامرة: آفلا ترى معتا؛ هنا أن هذه الخطوة تمثل مرحلة «المكاشفة: أو «الكشفء 
عند المتصوف؟! 

وتصل إلى القول بآن الفينوميتولوجيا تمطي دوزا قمالا للشمور في فهم الموضوعات وإدراك 
ماهيتها؛ ولذلك فهي توصف دائما بأنها دراسة قلسفية للظواهر كما تبدو لشعورئاء وتكمن 
مهمتها أساسا في وصف هذه الظواهر ووصف البتيات الشمورية الثي تتمرف عليها. والمنهج 
الفينومينولوجي من وراء ذلك يحلل الظاهرة ويحاول تمهمها من داخلها. وهو إذ يقصر رؤيته 
على ممايشة الظامرة كما تتجلى للشعور من دون أن يثقيد بأي من الأسياب الخارجية او 
الأحكام المسبقة. فإنه يريد أن يشقف يطريقة خالصة على الحياة الخاسة لهذه الظاهرة. ولكن 
اما هو الشيء الذي يبرر مثل هذا الطرح الفلسفي ومن وراثه المنهج الفيثومينولوجي كمنهج 
جديد افي الممرفةة 
5-١‏ : ظروق ظعو الفينوميتولوجيا 

الواقع أن الظروف العامة التي ظهرت فيها الفينومينولوجيا هي نفسها التي تيرر ذلك 
الطرح الفلسقي والمنهجي في المعرفة على ساحة الفكر الأوروبي. ويمكننا تحديد هذه الظروف 
في ثلاثة أمور مهمة إجمالا 

يتملق الأمرالأول يذلك الصراع الكبير الذي كان يحكم الفلسغة الأوروبية حول مصدرية 
الممرفة بين مذهب عقلي صوري. وآخر واقمي مادي. وقد اشرنا سلفا إلى بعض من ذلك 
الصراع, ولا باس أن تميد بعضه هتاء حتى تتمكن من وضع صورة محكمة للدواقع والخلفيات 
التي كانت تحرك منهج كوريان في الفكر الفلسضي في الإسلام. قإلى جانب الموقف الثابث 
للمقليين الذي يرى أن الحقيقة الواقمة الأساسية في الكون والعالم الخارجي هي في جوهرها 
الصميمي من طبيعة فكرية. وأن مصدر الممرفة يمود إلى المدقول؛ فإن الاتتصارات التي حققها 
المشل في الفرن التاسع عشر على الخصوص أدت بالفلاسفة المقليين إلى مهاوئة إشفاء 
صيفة صورية على العالم وتحويله إلى مجرد حساب عقلي. أو على أقل تقدير إلى كم رياضي 
متصل ومنقصل. وقد أدى ذلك الموقف وهم النظرة بالمقلهين إلى دعوى عدم إمكان تجاوز 
العقل: ياعتبار أن كل ما تعرفه عن المالم إثما تعرفه من خلال العقل. فأصيع الفقل بذلك هو 
«وعي الحياة وكنه ياطثها والروح الدي يحرك التاريخ!". وفي مقايل هذا الموقف المقلي كان 
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هناك الموقف الواقمي الذي يؤكد أن الحقيقة الواقمة الأساسية في الكون آو المالم أو الأشياء 
هي في جوهرها الصميمي من طبيمة واقعية مادية. وأن مصدر المعرفة ليس المقل بل الحس 
أو معطيات الواقع التجريبي (:#«وأناماة 65ممم 15) : قموضوع المعرفة عند الواقعيين 
موجود بذاته خارج عن ذواتنا. وقد زاد من يقينية هذا الوق لدى أصحايه الانتصارات التي 
حققها المنهج التجريبي في ميدان العلوم الطبيميةا"”. 

وهكذا وأمام هذا المبراع الذي كان دائرا بين المقليين والواقميين ظهرث الفينومينولجيا 
كنوع من الاستجابة لتجاوز هذه الثناثية الممرفية وسد الفراغ بين المذهبين عن طريق التوحيد 
بين المقل الصوري والواقع المادي في الشمور. حيث أصيح العقل بالنسبة للفينومينولوجها 
تحليلا للتجرية الشغورية. وآما الواقع فاصيح واقعيا في الشعورا"1. 

واما الأمرالثاني فهو ارتباط ظهور القينومينولوجيا ب ٠التضهم»‏ الذي اصاب المنهج 
التجريبي ارنباطا سببيا لا اقترانها؛ من منطلق أن هذا الظهور للقينومينولوجيا جاء كرد فمل 
على ذلك النضخم. ويمتبر هذا التضخم نفسه. نثيجة من جهة أولى لما سمي ب +أزمة المفل». 
التي أرجمها التجريبيون إلى صورية المشل وتحويله الظواهر الحية إلى صور فارغة. ونثيجة 
من جهة ثانية. لمحاولة تطبيق هذا المنهج على الملوم الإنساتية ومحاكاة هذه الأخيرة للملوم 
التجريبية في مقدماتها ومناهجها ونتائجها. فأصبح مفهوم الحقيقة عند التجريبيين يخذ 
لميار مركزي هو التجريب» وكل ما عدا هذا المفهوم وهما"". إذن: قللرد على هذا التضهم 
جاءث الفينومينولوجها لكي تؤكد أن الحقيقة لا تكمن فيما يدركه الإنسان بحسه. وإنما تكمن 
في معاني ودلالات ذلك الشيء بالنسبة إلى الذات. 

وأما الأمر الأخير فيتملق على المموم بظهور تزعات تفسيرية على صعيد الملوم الإنسانية, 
موغلة في المناهج والرؤى التاريخية والنفسية والاجتماعية. فضد نظر في كثير من الأحيان 
اخاصة إلى الدين. إلى جانب الفلسفات والآراء والأفكار. على انها مجرد نتائج لأحد المؤامل 
الثاريضية أو النفسية أو الاجتماعية. فملماء النفس مثلا. أخذوا بالنزعة التفسائية 
(0»تومانا1»ر»8/. وهي نزعة تغلب وجهة النظر النقسية على وجهات تظر الملوم الأخرى. 
في حين نمسك علماء الاجتماع بالنزعة الاجتماعوية (15000عماف»م5). وهي نزعة تميل إلى رد 
كل الظواهر إلى الظاهرة الاجتماعية. وأخذ علماء التاريخ بالنزعة التاريخانية (عهدقممعدناة). 
التي ترى ان كل حقيفة تتطور مع التاويخ نسبية تاريخية؛ وتؤكد ضرورة دراسة الأحداث في 
علاقاتها مع الأوضاع التاريخيةة"). 

إذن, فضي ظل ذلك المسراع وهذه التزعات «المتجاذبة» ظهرت الفينومينولوجيا لكي تسطر 
اتجاها جديدا في الممرفة يتجاوز «أزمة الملوم الأوروبهة», وتبشر بمتهج جديد للواقع 
الفكري الأوروبي. ونظرا للظروف الفكرية التي عاش فيها كوربان الفيلسوف المستشرق 
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[نؤكد هنا على أن استشراقه ينتمي إلى تاريخ ما بعد 1514): وإحساسه المميق ب +المازق 
الفكري الأوروبي». وإزادته في التفيير: فقد بشر هو الآخر بهذا الاتجاء, لا على صعيد. 
فراءته وترجماته لكبار الوجوديين الذين تبتوا هذا الاتجاه وعلى راسهم مارتن هيدجر 
عيول»!! «نمدا ا" بل اكثر من ذلك. لقد يشر بهذا المتهج خارج الفكر الفلسفي الأوروبي. 
أي داغل إظار الفكر القلسقي في الإسلام من أجل «إنقاذ» الفكر الفلسفي الأوروبي من 
مازقه؛ وتلك مفارقة أزمة الشمور الأوروبي! 

؟ - الفينوهينولوجيا عندكورياك 

؟ ١‏ : التسميةوالمصطلح 

يشير كوربان في مواطن متعددة من مكتوباته إلى أنه يستعمل 

مشهوم الفيتوميتولوجها من دون الالتفات إلى اتجاه فيئومينولوجي 
بميتها". وهذا صحيح إلى حد ما؛ إذ حاول أن يستثمر المفهوم الفينوميتولوجي في إطار الفكر 
الفلسفي في الإسلام من دون أن يشاء الثعلق بمدرسة فينوميئولوجية معيئة, فعمد إلى المودة 
بهذا الصطلع إلى أصله اليوثاني ممارسا عليه توعا من «التآثيل: (**). لييريط مضمونه 
بالمجال التداولي الذي يشتغل فيه؛ ويمكّن له الاستشكال المنجدد والاستدلال المتهدد 
والاستثمار المتوسع. فاعتبر أن الممنى الاشتفاقي لكلمة فينومينولوجيا يمود في أصوله الهوثائية 
إلى كلمة 03/1106000: وتؤدي في العلوم الفلسفية والدينية إلى مصطلحات تقئية من مثل 
عنمه فوا وماممطومكة (المظهرية والتجلي). وهي مصطاحات ماخوذة بدورها من العنصر 
اليوناني عنصد9!”). وعلى هذا فإن الممنى الاشتقاقي واللفوي لكلمة فينومينولوجيا ينتج معاني 
متعددة. على الأخص. كالظهور والمظهزية والتجلي. وهي مفاهيم - كما نلاحظ - ذات شاو 
يميد في مجال القكر الفلسفي في الإسلام. أما المصطلح المساوي في الشرئسية لكلمة 
00م« نعاة. التي هي -كما فكنا - الأصل الاشتقاقي لكلمة فينوميثولوجيا: فهو مصطلح 
مغن معطم أي الطاهرة. والظاهرة يمرفها كوريان انطلاقا من ا مماني والدلالات الاشتقافية 
اليونانية نفسها فيقول: ٠الظاهرة‏ هي ما يظهر: وما هو ظاهر. والتي في ظهورها تظهر شيئا 
لا يستطيع الظهور إلا بالبقاء مخفيا تحت ظاهره. فهي شيء يظهر في الظامرة ولا يستطيع 
أن يظهر إلا بالاحتجاب!'”': هي في نهاية المطاف ٠الظاهر:.‏ وهذا الظاهر يقابله كوريان 
ب #سع اعنم اهرود 1 عدو كام .1 : واما الشيء الذي يظهر بالاختفاء في الظاهرة 


() مارتن ميدجر (44ا-140) اكثر النلاسنة الأثان تمثيلا للوجودية. من أشهر مؤئفاته «الوجود والزماز.. 

و») متام النهوم اتنتدسفي هو تزويد اياتب الاسطلاحي منه يعاتب إشاري بريطه لمجال التدلولي لتفيلسوف ولضما و 
مستشمرا له-, انظر مزيدا من التفاصيل حول عفهوم التأثيل عند مبثكر هذا الفهوم؛د: طه عيدالوسسن: فذه الفلسقة, م١‏ 
الداو البيضاء. التركز التقافي اتغربي. 1808 ج7. سى*19 وما يسها 
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أو الظاهر فهو «الباطن», ويقايله بالقرنسية داثما عسعذ»«1."1: عدوا1."60. فنحن إذن هنأ 
أمام مفاهيم تصب رأسا قي الفكر الفلسفي في الإسلام؛ بل تشكل أحد عتاصصره الأساسية. 
آلا وهي؛ الظاهر والباطن 

وفي السياق نفسه يؤكد كوربان أن الخطوة التي قام بها وانتهى إليها البحث 
الفينومينولوجي ترتبط ارتباظا وثيقا بشمار الملم اليوتاتي +«معدودمتسام ها ما#«مكء 

:6040م وغ #باماوكءا””: :إتقاذ الظوامرء. يل إن إنقاذ الظواهمر هو 
«لوغوس» الفيتوميتولوجيا: 

ويتجلى إنقاذ الظواهر أو الظاهرة هنا, في العمل على إظهار معناها «الحقيقي» إظهار 
«القصب السريء الذي هو أساسها؛ إظهار +المستثرء الحاضر في المرئي: الالتقاء بها حيثما 
تكون وحيثما يكون مكانها. ترك ما اتكشف أن «ينكشف 771 

وما كانت القينومينولوجيا تاخذ هذا المفهوم عند كوريان ققد سارع إلى اختيار بعض المفاهيم 
من داخل الفكر الفلسقي في الإسلام: رأى أنها تمنحه القدرة على ممارسة خطوات البحث 
الفينومينولوجي في إطار هذا الفكر نفسه. فجمل كمقابل للفينومينولوجياء بالمعنى الذي حدده, 
مصطاحين هما «كشف ال محجوب: و«التأويل». فمسطلح كشف المحيجوب عت 06 04ه0»ماذوبقة ع1 
لاع ع أدج يجسد عند كوريان على وجه التدشيق الخاصية التي يتميز بها البحث 
الفبنومينولوجي كجهد ببذله الباحث لفهم المضمون الشموري الذي تنطوي عليه الظواهر؛ وفهم 
المعاني والدلالات الشعورية من خلال الموقف المميش كما رأينا . ذلك أن معنى كشف المحجوب في 
الفكر الفلسفي الإسلامي يؤدي معلى إزاحة «الستاره أو «النقاب» أو حجاب الظافر عن معلى 
الباطن الروحي كمعنى حقيقي «ماهيوي» من خلال التجرية الروحية الخاصة بالباحث الإسلامي 
[المتصوف). بعيارة أخرى إن كشف المحجوب. كخطوة في البحث عن الحقيقة. يعمل على إخراج 
«القصدية؛ السرية المستورة تحت الظاهر. والشخص الذي يمارس هذا الكشف يعمل ظي الواقع 
على »إنقاذ الظاهر من الظاهرء بإزاحة الستار عن الباطن الذي هو الممنى الحقيقي. وهي 
الخطوة نقسها التي يقوم بها الباحث الفينومينولوجي في مقهوم كوريان!'”". كما أن هذا العمل 
نفسه يمارسه المتصوفة عن طريق «الثأويل: (#دهونادعغ د 11). إذ إن الأمر لا يتمثق هنا بيناء 
جدلي. بقدر ما يكمن في معنى المودة والرجوع إلى الأصلء أي إلى المعثى الحقيقي الذي فو 
الباطن. وبالثالي فإن الخطرة التآويلية تؤدي معنى إعادة الظاهر إلى الباطن. والذي يمارس 
التأويل هو شخص يحيد بمقائة الظاهر الخارجي ويعيدها إلى باطنها المستور. أي إلى حقيقتها 
الروحية: وهكذا فهو يمارس أبضا عمل مإنقاذ الظاهر"”. 

وعليه فإن كوريان يستعمل مضهوم الفينومينولوجيا وهو يدرك منه ما يتضمته كل من 
مصطلحي كشف المحجوب والتأويل. 
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ومن هنا يعدد كوريان المهمة المركزية الباطثية للفينوميتولوجيا في إِتَقَاد 
ظاهرتين أساسيتين: 

الأولى: هي ما يسميه «ظاهرة الكثاب المقدس الموحى». أي الكتاب المنقول إلهنا بواسطة 
انبي مرسل من الله تعالي. ويوضح مقصوده من هذه الظاهرة فيقول: «يتعلق الأمر هنا 
بمجموعة من الوقائع الروحانية التي لها ما يماثلها عند كل الجماعات الملنفة حول كتاب 
مقدس١"".‏ شما هو واقعة روحاتية ولها ما يطابقها أو يماثتها عتد جماعات الكتاب المقدس. 
يقع بالضرورة في دائرة هذه الظاهرة. ويذهب إلى أن الؤمنين بهذه الظاهرة المشتركة بين 
الفروع الثلاثة ل «الثثة الإبراهيمية». أي اليهودية والمسيحية والإسلام. أي أهل الكثاب 
ذا دف علان«ها! نا (على الرغم من خصوصية مفهوم أهل الكتاب في القرآن الكريم) وجدوا 
أتقسهم آمام كتبهم في المشكلة نفسها والمهمة نفسها. آم المشكلة فهي السؤال الكبير المتمثل 
في :ما هو المعنى الحقيقي لهذا الكتاب؟ واما المهمة فهي الهمة «النأويلية الإبراهيميةط*؟ 
ألثي هي في حقيقتها مهمة فينومينولوجية كما يرى. فما دام وجود أهل الكثاب نفسه يصدر 

عن الكثاب. آي ما دام الكثاب هو الذي يتظم حيانهم ووجودهم وممرفتهم في هذا العالم وفيما 
وراء هذا العالم: وما دام الكتاب ئيس مكونا من ورق وحبر فقط. ولكنه يحمل معنى أيضاء ولآن 
هذا المعنى يستعمل في أكثر من مستوى تناسبا مع مستوى صفاء النفس والتجربة الروحية 
اللشخص الذي بقرؤءا””؛ فقد أجاب المؤمنون بالكتاب عن السؤال / الإشكال وأقروا بأن المعنى 
الحشيقي للكتاب هو ا معنى الروحاني. الداخلي: الباطني؛ المخفى وراء الظاهر الحرفي؛ وأن 
المهمة الأولى والأخيرة هي إنشاذ ظاهرة الكثاب المقدس. أي فهم المعلى الحشيقي الذي أقروه 
للكتاب. ويتواضمهم على هذه الإجابة والمهمة؛ يقول كوربان: صارت ظاهرة الكتاب المقدس 
تتضمن لنظرية معرفة. لتسلسل انماط الفهم القائم على التأويل'"1. 

الثانية: وهي مآ يسميه إتقاذ «ظاهرة المراة» ادن نال 5040090806) كطريقة عامة 
يقترحها لإدراك العالم كبديل عن الطريقة الني تشع الإنسان بحضور مأ هو حقيقة ؛فظّة» 
و.مضقوظة: من الواقع التجريبي تفتصب لاستقلائها في إبماد الإنسان عن يعده المتمالي٠‏ 
فهذه الطريقة البديلة تضع الإنسان آمام «صورة ظاهرة في مرآة» تبسط نه ظريقا للنظر 
والفكر والتفكر يتمثل - في أحسن صورة - في «التجليء و«الظهور» و«المظهرية». لتعظي 
إدراكه لهذا العالم مدى آبمد ينكشف له من خلاله أن الصورة ليست صورة مادية في هذا 


[ه) ينس غوريان ب الفويفية الإبرتهيمية, تزعة اتقصير الواطني: تقسير العلى الحتيقي على النحو الذي مارسه الروحاتيون: 
في الديتات الثلاك البهودية ولمسيصية والإسلاب وثملة من أجل تسمزيز نه النزمة عمد إلى ترجمسة عبسارة أل الكتبم 
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العالم, بل هي صورة في مكان آخر متعال؛ ولا يمكن له أن يقترب من هذه الصورة بتحطيم 
المرآة. إثها الفكرة الذروة شي «عالم الملكوت؛ الذي سشّر كوريان حياته القكرية والفلسفية 
من أجل إنقاذها في الغريا"". 
طبعا؛ فتحن هنا أمام منظور كوربيني فينومينولوجي سوف يمطي دورا أوليا وماهيويا للفهم 
الباطني الروحاني للكتاب المزيز من جهة. وللأحاديث النبوية الشريقة ولجموع أحاديث الأئمة 
الشيعة من جهة أخرى. انطلاقا من سبب مهم هو اعتياره هذين المصدرين ينبوعا للفكر 
الفلسفي في الإسلام. ثم محاولة يناء هذا الفكر على تصور إشرافي بحت. وإذا ما بقي له 
غير التاسيس للفينومينولوجها داخل إطار هذا الفكر نقسه. 
- جوانب التأسيس للمنهط الفينومينولوجي عن دكوريان 
يمكنني تحديد ثلاثة جوانب أساسية كبيرة لهذا التاسيس من 
خلال الطروحات الكورييتية الثي شكّلت مشروعا جديدا لكتابة تاريخ 
الفكر الفلسفي في الإسلام. 
1 : الفلسفة المقافة 
فمن بين هذه الجوانب اعثير كوريان «الفلسفة المقارئة» جاتبا خصيا لتشغيل هذا المنهج. 
والمقارنة - الثي هي أصلا هتا بين ظسقة إسلامية وأخرى غربية - لن تعتمد: كما يرى 
كوريان. على ما يسمى عادة ب :تاريخ الفلسقة», ولكن على التاريخ الحقيقي للفلسفة الذي 
يصطلح على تسميته ب «التاريخ القدساني» 0010:ة11400: وهو الناريخ الذي ,لا نستخلصه 
-كما يقول - من ملاحظة الوقائع التجريبية وتسجيلها ونقدهاء""؛ وأحداله لها حفيقة 
الأحداث التي تحدث في الشاريخ با ئعنى العادي؛ ولكنها ليست «حوادث تتمتع بمينية العالم 
والأشخاص الطبعيين الذين يملأون كتب التاريخ عادة, لأنه بهؤلاء +يصنع التاريخ٠‏ ولكنها وقائع 
روحانية با لملى الدقيق للكلمة تكتمل فيما وراء التاريخ عمنهاءاظها1816'): وهي الوقائع التي 
تحفل بها صور عالم الأنوهية والملاتكة والأفلاك الروحائية: بمبارة أخرى؛ إن المجال الذي 
اختاره كوريان هنا للمقارنة من أجل التأسيس لهذا اللتهج هو المجال الروحائي المرضاني 
للفلسفة. واعتير من جهة أخرى أن القلسفة القارنة كمفهوم حديث النشاة في الغرب لم يئل 
نصيبه بعد من البحثه رغم المحاولة التي قام بها مواطنه بول - ماسون أورسل 0موجدمسانة8 
اعدمدا*). وانتقد من خلال ذلك منهع هذه المحاولة الذي يحتكم. على حد قوله؛ إلى التعاقب 
الكرونولوجي تتاريغ الفلسفة ككل, وإلى القوانين السببية الثي تحكم الفرضيات التاريخية. 
وذهب إلى أن هذا الطرح لا يشكل ب »الماهية» أهمية على صعيد اليحث الفلسفي ال مقارن. لأن 
(6) يول ماسون أورسل: فيلسوف هرنسي تراس كرسي الدياتة الهندية في قسم الملوم الديتية في اقدرسة العملية لقدراسات 
العليا بالسوريون. من اهم مؤلقاتة «القلسقة انقارئة, [؟141). 
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المتهج الفينوميتولوجي تجاوزه بالنظر إلى الأهمية التي يمطيها للإذراك الحدسي للماهية 
كمملية تفوم على الاتصال المباشر بالظاهرة الثاريخية ومعايشتها كما بدت للشمورا""!. وهنا 
يظهر لنا مدى الارتباط الوثيق لكوريان بظرفه التاريخي: انطلاقا من أن تاريخ الفلسفة في 
الشرب يجد مركزء الأساسي في المنظور التاريخاني الذي يقوم على الديالكثيك والنسبية 
والعلائقية المادية التاريخية, مما أدى إلى فقدان الأمل في الفلسفة الغربية وزاد في وثيرة 
الإحساس بالخوف من التاريخ الذي استفحل عند الفربيين في ظروف كوريان التي تجد 
الحرب العالمية الأولى والثانية على رأس قائمتها. ولإعادة هذا الأمل وتكسير الخوف من 
التاريغ يقترح كوربان هذا المتظور كمنهج في الفلسفة المقارنة. لم إثنا إذا سلمنا مع كوربان 
بضرورة المنهج الفيتوميتولوجي في الدراسة الفلسفية المقارتة وفي المجال الذي اختاره. وهذأ 
لإمكان وجود حقائق فلسقية عامة يكون هذا الفيلسوف أو ذاك قد عبر عنها (ولمل هذا ما 
جعل حسن حنفي يعقد مقارنة فلسفية بين شيخ الإشراق شهاب الدين السهروزدي وشيخ 
الفينومينولوجيا إدموند موسرل اراد من خلالها أن يكشف عن المشاكل المتمائلة والحلول 
المشتركة بين حضارتين)]”'! فإن هذا ينيقي آلا يتسينا ناحية منهجية أخرى مهمة. هي ضرورة 
الاتكاء على مجموعة من الآدوات الإبستمولوجية المنهجية المعتمدة في البحث الفلسفي المقارن. 
على سبيل المثال: البحث في الأسباب التكوينية للسقول الفلسفية المتياينة. التفحص في 
الثواريخ الفلسفية المتماقبة. دراسة الاتجاهات الفلسفية الخثلفة, إعطاء الاعتبار للتأثيرات 
الفلسفية المتيايئة... إلخ. ههه الأدواث المنهجية إلى جانب المنظور الفينوميتولوجي ستفضي 
ولا شك إلى اكتشاف مساحات متشابهة في الوقت الذي تكشف عن مساحاث متناقضة 
ومغتلفة, أمأ الاعتماد على المنهج الفينومينولوجي وحده. فهو يخضع في رأينا لرؤية محددة 
سملضا. ويكشف عن التوجه الموغل في الباطنية الذي يطبع كل شيء بالطابغ الداخلي ولا يعطي 
أهمية للموامل الخارجية. 
؟-؟ : ينبوعا القكر الفلسفي في الإسلام. 

ومن بين جوانب التأسيس أيضا نجد جانب ما يمكن أن نسميه +ينبوعا الفكر الفلسفي في 
الإسلام». حيث يعتبر من أهم الجوانب التأسيسية؛ انطلافا من اعتبار كوريان القسرآن الكريم 
والحديث الشريف. خاصة احاديث الأثمة الشيعة. كما أسلقنا. ينبوعين للفكر الفلسفي في الإسلام. 
أ- القرآه الأنيم : 

ولأجل التأسيس لهذا المنهج في القرآن الكريم عمد كوريان من جهة إلى استبماد شروحاث 
الفيلولوجيين وتفسير المقسزين للقرآن الكريم من اهتمامه؛ وراح يعلي من شأن الشروحات 
الفيلونوجية على حساب تقسير المفسرين من جهة أخرى. يقول: «نستطيع بالتاكيد أن تدرس 
القرآن دراسة نقدية. مدركين لخصوصيته من خلال شروحات الفيلولوجيين التي نحكم بأنها 
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أرقع من شروحات المفسرين!'"". فهل هي أرفع من جهة أن الدراسة الفيلولوجية - 
كنزعة وكمنهج - دابت على تجزئة القرآن إلى مجموعة من المناصر اليهودية والمسيحية, 
واعتيرت مفردات لفة القرآن هي نتيجة للاقتياس المنهجي من مختلف اللهجات العربية وحتى 
غير العربية؟ في الواقع, وفصّلا عن التساقط الملمي لهذه التظرة حتى آثها لا تستحق مجرد 
الالثفات. فإن موقف كوريان يبقى غامضا. من حيث إنه لم يبين وجه المفاضلة. غير آن ما 
يمكننا التآكيد عليه هنا. هو أن هذا الحكم الذي در عته ليس له أي معتى بالنسبة إلى 
احقيقة رؤيته. لأنه لا تفسير المفسرين ولا شروحات الفيلونوجيين تشكلان. بالنظر إلى 
«الإنشاءاتء التي ينطلق منهاء منيع الفكر القلسقي في الإسلام. لأنهما +«يخلصان -كما يقول- 
إلى قرآت لم يقرا على الإطلاق من طرف أي مؤمن1*". إذن, فما الغرآن الذي يمكن أن يكون 
افد قرئ من طرف المؤمئين؟ إنه بالتحديد القرآن الذي قرئ يمتهج كما يبدو للشعوره وينمته 
بقوله: «القرآن كما قرآء وفهمه المؤمنون وكبار الروحاتيين... هو ما يبديه ثنا المؤولون المؤمنون 
وما ببدو لهم. هو «الشيء؛ الديني الذي بدونهم لن تعرفه آيداءا"©. 

والقرآن الكريم كما يحاول أن يقدمه كوريان للغرب “ليرد على تلك الدعوى الثي راجت عند 
مثقفيه يأنه لا فلسفة ولا تصوف في القرآن. وآن الفلاسفة والمنصوفة لا يديئون بيه 
اللقرانا”- هو القرآن الذي يحمل معنى ظاهريا. أي ظاهرا خارجيا حرفيا؛ ومعنى محجوبا 
روحانيا. وبمقتضى متطلبات وآغاق ظاهرة الكتاب المقدس الموحى». إن المعثى الحضيقي 
للشرآن هو الممنى الباطني المحجوب الروحاني الذي لا يظهر إلا بالثآويل: آي بإعادة ظاهر 
النص إلى «آصله الأزتيء ا#زمعت عدوضطعءة الذي هو ١أم‏ الكثاب» ع5ذا ل مغدم هاء لآن آم 
الكتاب هي «الكلمة الإلهية المسثورة تحت غطاء الظاهرءا"1. وإذا كانت الكثمة الإلهية التي 
توحى إلى النبي صلى الله عليه وسلم تاخد طريق «التنزيل», فإن قراءتها الباطنية تاخذ طريقا 
ممكوسا. صعدا. هو »الثاويل»» أي تغلب فكرة الزمن الآضافي إلى الزمن الأتفسي الداخلي. 
وحينئذ يتم الولوج إلى ما فوق التاريخ إلى تاريخ »الرو٠"!1.‏ 

لهذا نجد كوربان يتحدث بآكثر إرادة عن تأويل ظاهر الكتاب المقدس الموجى», مؤكدا في 
الوقت نفسه أن المعتى الحشيقي للشرآن. الذي هو منيع القكر الفلسفي في الإسلام. هو المعلى 
الباطني كما يدرك بالشآويل. حيث يشوم التاويل هنا, بالمنظور الفينومينولوجي الكورييني؛ على 
وضع الظاهر الحرشي واللشظي للنص القرآئي بين فوسين من أجل الكشف عن الماهية؛ عن 
المعنى الحقيقي لهذا التص كما ييدو لشمور المؤمنين. كما يظهر للمؤولين الروحاتيين وكما 
يظهرونه لنا. وعلى هذا يأتي كوريان إلى فكرة إقامة «تأويل روحاني مقارن», موضحا رأيه في 
قوله؛ اننطلق من الحادث الروحاني. من ظاهرة ٠القهم».‏ كيف قرئت وفهمت معطيات 
مشتركة بين الإنجيل والقران من طرف روحانيين يؤمنون بالكتب. وكيض يتجلى مط معين من 
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القهم المشترك في طريقمة إدراك اللمتى المحجوب للوقائع والموالم التي يفثرضها هذا الممتى. 
وهكذا فالدراسة المقارئة هي بالأساس. تأويل لظار الكتاب المقدس/ ”. وكنموذج لهذا 
الشأوبل الروحائي المقارن يمرض كوريان عينة بحثية مقارتة بين من يصفه ب «نبي المعنى 
الباطني للإنجيل» المتصوف الإشراقي السويدي إماتيول سويدنبرغ ج»دولعس5 إعمعسس!١*,‏ 
وبين الظاهرة الشهمية كما تتمثل في الإسماعيلية: التي تقوم على الثأويل الباطني لوحي 
النبويا"''. ومعلوم أن سويدتبرغ كان متائرا إلى حد بميد بالمذاهب الفتوصية, وخاصة 
التصوف اليهودي #لدططسط هلا" 

وفي هذا السياق الا نسمح لأنفستا بالتساؤل. وفي إطار المنهج الكورييتي ذاته, لماذا 
تأويل روحاني مقارن؟ ما تراه أن هدف كوريان كان. من جهة. العمل على لفت الانتياه إلى 
التأويل الروحاني اليهودي والمسيحي وإعطائه اكثر اهمية في مجال الدراسة المقارنة بين 
.وحانيي ظاهرة الكتاب المقدس كما يصرح هو ذاتها”). ومن جهة ثاثية: يكون يعمله هذا. قد 
فتح الباب امام الفلاسفة القربيين للتهرب والتمرف على روحاتيي الشرق من المسلمين, 
خاصة الإيراتيين منهم؛ الذين ما فتن يقدم منتخبات عنهم إلى الفلسفة الغربية. وهو بذلك 
كون قد قدم روحائية الفكر الفلسفي في الإسلام قي إطار الروحانية اليهودية - المسيحية 
نطلاقا من أن الحضارة الغزبية هي في ثهاية المطاف: كما يصقها الربيونَ أئفسهم. 
عضارة «يهو- مسيحية. عمدعناك ع مغفدة #مناسدناة<ق. وبالتائي طالروحانية متأصلة في 
الكنها في هذه اللحظة - لحظة كوربان التاريخية - غائبة عن افق الغرب. ومن اجل 
ل »ينشذ+ الغرب فكره الخاص لا بد له في هذه اللحظة من أن يلتقي خارجه بمن يكشفون 
» ما هو موجود فيها"", 

ويمكننا أن نلاحظ هنا أيضاء أن دور القرآن الكريم في نشأة الفكر الفلسقي في الإسلام 
لهر أكثر ثأثيرا في هذا الفكر من خلال القضايا التي طرحها عليه في مجال الميتافيزيقا. 
تي لم تترك للمقل مجالا للاجتهاد في أكثر نواحيها؛ وفي تحرير المقل الإنسائي من 
جهود ودعوته إلى التمكر والتأمل. وفي مجال واقمية الوجود الإنسائي والكوني. وفي شعذ 
لبه ووجدانه ومشاعره بشتى أنواع الصور الكونية والأمثال الثاريخية. ووضمه أساسا امام 
.المي الغيب والشهادة. ضفي إطار هذا المشمون اعتبر الشرآن الكريم دائما منيما للنفكير 
قلسفي في الإسلام. ويبدو واضحا أن خطر المتهج الفيتومينولوجي قي التعامل مع القرآن 
كريم بتجلى في فتحه للباب على مصراعيه لتحميل الكتاب المزيز مخف الممائي في 
ختلف الاتجاهات. خاصة تلك التي تقوم على رؤى غنوصية ونزعات دينية مختلقة! 


] إماتمول سويد شرع ١144(‏ - 4107 عالم طييمة سويدي. ومتصوف إشراقي عمل على نقسير الاتاجيل تتسبيرا باطنيا 
زها. من مالفاته اتسماء والجحيمه. 
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أما بخصوص الحديث, فإن كوربان لا يقصد به حديث رسول الله صلى الله عليه وسلم 
فحسب. وإنما على الأخص وبالأهم مجموع أحاديث الأثمة الشيمة. كما عرضتها كتبهم 
-خاصة كناب «اصول الكاقيء للإمام الكلينية*!: المصدر الأساسي والأهم. إلى جائب 
الخطب 0806م ] الشيمية ك »نهج البلاغة؛ للإمام علي رضي الله عنه. والملاحظ على 
الشيمة الإسامية أتها لم تعرض مذهبها ومجمل تصوراتها وأفكارها في نطاق قلسفي محض. 
كما قملت الإسماعيلية مثلا. وإنما جاء عرضها لتصوراتها العقائدية والفكرية والفلسفية في 
صيفة أحاديث للأئمة. ولا سبما أحاديث الإمام جعقر الصادق (ت؛ | ه) رضي الله عله. 
ومن هنا كان شعور كوربان والحاحه على ضرورة إعطاء هذه المدونة الشيعية مكانة مرموقة 
في تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام!*. 

وبصدد التاسيس لهذا المنهج هنا. يحيل كوريان؛ بطريقة التبني والاعتراف بالجميل: إلى 
أستاذه لوي مأسيتيون 0مع كدص ونندم]**1. حيث يمترف له بقمالية مآ أسماء ب «القواغد 
الذهبية» في التعامل مع الحديث فيذكر: 

- آن ماسيئيون كان يقدّر :أن النقد الصوري الخالص لسلاسل الإسناد عل .دنه( 
عون كمهما لم يكن ليخرج عن دوره السلبي كخادم يكنس البيت»7). 

- وأنه كان بنصع بآلا يساق «الحديث فيما بين المؤمنين بناء على مصدره التاريخي ولكن 
بناء على فحواءيا"). 

وهذه الطريقة التي يتبناها كوريان. من قبيل الاعتراف بالجميل؛ لا تخرج في حقيقة 
الأمر عن منهجه قيد أثملة؛ ولو لم تكن كذلك ما كان ليعترف يفضلها؛ فمن جهة لأن 
إشماء السلبية على منهج نقد الإستاد والإزراء بدوره؛ حقى أنه ليشيه دور الخادم الذي 
يكنس البيت!!: هو بطريقة أخرى تمليق للحكم ووضع للإسناد كمعطى حشيقي وواقع 
موضوعي بين قوسين. ومن جهة أخرى لآن دراسة الحديث بناء على مؤداء وضعواء 
ومضمونه مع استيعاد مصدره التاريخي؛ هي يطريقة أخرى وصف لما يبدو للشمور 
واتصال مباشر بالظاهرة حدس ماهيتها. 

ود كانت من جملة الاعتراضات التي وجهث إلى ماسينيون حول طريقته هذه. هو انها 
تؤدي إلى إحداث اضطراب وخلط في المفهوم التاريهي. بين التاريخ كملم له متهج علمي 
موضوعي خاص. وعلميته تفترض صرامة منهجية في فحص مصدرية أحداثه ووفائمه ونقد 
طرقه. وبين التاريخ كشهادة شخصية تحتكم في المقام الأول إلى الذاتانية الفكرية*. 
[6] أنه جصر بن يطب كيني ةب فد] ليه لتصيمة جد مده ساقي قرت طهران عمل عل الستقصاء لأف الأصلبية التي تدك 


القدم مدوية شيعية. 
»)لوي متسيتيون (هدا - +147) مستشرق فرتسي كان يدعو داتما إلى توحيذ الديانات السداؤية الثلانث من لهم مؤتفاقة. عذاف الحلاج. 
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ولكن كوربان يرد على هذا الاعتراض - وضمنيا ليداقع عن تفسه من خلال ماسيتيون - 
فيقول: »لو أن هؤلاء الممترضين اطلموا على مسلمات الفكر التاريخي كما هي وتمودوا 
الاحتجاجات التي كان يقابل بها الفلاسفة والميتافيزيقيون «تعب» تاريخائية ساذجة. هلا أظطن 
أن هذا الاعتراض كان سيؤخذ جديا بمين الاعتبار!". 

وما دامت المسألة بالتسبة إلى كوريان: كما بوشح النص. هي مسالة «مسلماث فكر تازيخي 
كما هي : على رؤية ميتافيزيقية للتاريخ. بعبارة أخرى رؤية «ما شوق تاريخيةء لا تتقيد 
بأي من وسائل النقل التاريخي؛ فإن إنقاذ «ظاهرة الحديث» لن يكون إلا ضدا على التاريخية. 
ومن هنا فالمعيار الأساسي بالتسبة إليه في الثعامل مع الحديث. الذي هو من صميمية الفكر 
الفلسفي في الإسلام. هو انعيار الفينومبنولوجي نفسه. يقول: ٠سيكون‏ بلا فائدة أن تعمد إلى 
النقد التاريخي لسلاسل الإستاد, لآن هذا النقد غالبا ما يفقد فماليته. وإثما المنهج الوحيد 
هو أن تتفذ كفيتومينولوجيين. فتآخذ كل هذه السنن التي بقيت حية منذ أجيال؛ وذلك كما 
يظهر الفكر الشيمي موضوعه لنفسه من خلالهاء"''. فكما هو واضع من هذا النص, فإن 
كوربان لا يعطي أي أهمية إلى منهج نقد الإسناد. أو بعبارة أخرى لعلم الحديث, يل أكثر من 
ذلك يدعو إلى الأخذ يكل السأن ويرى في هذا المنهج الطريقة الوحيدة المجدية في التعامل مع 
هذه الستن, بغض النظر عما يفرضه تقد الإسناد من معايير منهجية دقيقة. 

وفي رآينا. وفضلا عن الاعتراض الموضوعي السابق على ماسيتيون؛ والذي يمكن أن يوجه 
إلى كوربان في حد ذاته, فإن هذا المسلك الكورييني يؤدي إلى نتيجة خطيرة وحتمية في الوقت 
نفسه. وهي التحطيم الكلي للبئاء الملمي والمنهجي الشامل للمنهج الذي «يفرف به حقيقة 
الرواية وشروطها وأنواعها وأحكامها وحال الرواة وشروطهم واصناف المرويات وما يتعلق 
بها"'!. والذي عمل علماء الحديث على تشييده قرونا طويئة. وإذا تحطم هذا المنهج. فإته 
يسثلزم تحطيم المصدر الثاني للمسلمين بعد القرآن الكريم. وبالتائي استبعاد فاعدة عقائدية - 
شرعية وهي الأخذ بما أمر به النبي صلى الله عليه وسلم وترك ما تهى عنه - ونحن لم تعرف 
ما أمر به صلى الله عليه وسلم وما ثهى عنه إلا عن طريق النقل. والنقل يستلزم النقد 
التاريخي لسلاسل الإسناد. كما أن الواقع التاريخي يثبت, يما لا يدع مجالا للشك. أنه يفضل 
القوائين والقواعد التي يعرف بها حال السند والمتن استطاع المسلمون أن يحفظوا حديث رسول 
الله صلى الله عليه وسلم نقلا وتدوينا. فقيلوا الصحيع وردوا الضعيف. واستطاعوا أن ينشئوا 
منهجا نقديا تاريخيا متكاملا يحفظ الأحاديث والستن والأخبار والروايات التاريخية: ويحميها 
من التحريف والتزوير وتداخل الآراء والأهواء. حتى عد الإسناد من أعظم النمم التي الختص 
آلله عز وجل بها هذه الآمة. وفي اعتفادنا آن المسلمين جميما متفقون حول هذه القضية. أي 
قضية المتهج في التعامل مع الأحاديث والسنن والمرويات. سواء أكانوا فقهاء أم متصوفة. سنة 
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أم شبعة: وإذا كان أهل السنة يشكون في صعة الكثير من الأحاديث التي وردت في «أصول 
الكاضي» وقوضا على منهع تقد الإسناد؛ فإن الشيعة من أكثر المسلمين إلحاحا على النص 
عموما؛ ودوزه في الإمامة خصوصا. ومن المؤكد أنهم يققون غلى احاديثه. أي ٠أصول‏ الكافقي». 
بالمنهج نفسه. يقول الإمام موسى الصدر: «فالكافي مثلا وهو أهم كثاب خديث عند الشيعة. 
حينما يشرحه ويشرح أحاديثه المحدث الكبير محمد باقر المجلسي في كتاب مرآة المقول, 
يناقش كثيرا من هذه الأحاديث ويضمفها.. مضيفا »وقد ورد في كتاب الرجال اللمثيرة نقد 
إسناد الكافي وسائر الكتب المعتبرة من الأحاديث؛ مما بطمئن القارئ إلى اختلاق الكثير من 
هذه الأحاديثة”. خاصة إذا علمنا ان الكثهر من هذه الأحاديث - نسميها احاذيث تجاوزا - 
نحمل في طياتها أدب الموزوث القديم السأيق على الإسلام كالزرادشتية والماثوية وشتات اليهود 
+1(135000» والتسطورية المسيحية. كما يمشرف نقادهم اتمسهم للحديث. ومن المؤكد آيضا ان 
اعتماد كوربان على تشغيل هذا المنهج في الحقل النصي الإمامي هو الذي أقضى به إلى 
الاعتماد الكلي على مثل ثلك الأحاديث. 

وإلى جائب هذاء فإن كوربان يرسخ لدينا الاتطباع نفسه؛ بالنسبة إلى منهجه. حينما يتعامل 
مع الخطب الشيمية التي يعتبرها من أهم المناهل التي استقى منها الفلاسفة الشيمة أفكارهم 
وتصوراتهم خاصة خطب الإمام علي رضي الله عنه. واعتقادهم أن هذه الخطب تشكل دورا 
فلسفيا متكاملا. وعلى الرغم مما آثير من شكوك حول نسبة العديد من الخطب للإمام علي: 
فإن كوريان يحدد منهجه لفهم تهج البلاغة بقوله: «ومن أجل فهم محتواء (أني نهج البلاغة) 
فإن الأضمن أن نفهمه فبنومينولوجيا. أي كما يدل عليه القصد من وضعه كاثنا من كان يحمل 
القلم» ضالإمام هو الذي يتكلمءا”. فكائن من كان يتكلم أو يتحدث أو يروي أو يؤرغ؛ المهم 
بالنسبة إلى كوريان هو تحشق الفهم كما يدل عليه القصد من وضمه. والأكيد في تقديرنا أن 
هذا المسلك هو الذي جمل كوربان يؤسس للآراء الباطنية الفائية والمفائية في الفكر الفلسفي 
في الإسلام. وهكذا: وشي هذا الطريق تفسه. ومن آجل أن يعطي كوريان منهجه هذا أيمادا 
كلية وشمولية تحث سقف الفكر الفلسفي في الإسلام: ققد عمل على التأسيس له أيضا في 
أحد جوائب هذا الفكر المهمة. ألا وهو التصوف الإشراقي. 
؟-؟: التضوف الإشراقي : 

وما نقصده هنا بالضبط هو دراساته المتعددة حول شيخ الإشراق السهرورديا*, إضافة 
إلى املا صصدرا الشيرازي أ**1 وغيرهما: خاصة رجال التصوف الباطني الإشراقي الإيرائبين. 
ويتجلى المنهج الفينوميئولوجي هنا في خط «الحكمة الإلهية» كما وضعها السهروردي ودعا 
(*) السهرودي: هو آبو الفنوج يحبى بن حبش بن. التنقب بشهاب الدين السهروردي المتثول, والشهيد عند أنباعه | 54د اذى | 
من أهم مؤلقاته -حكمة الإشراق». 


جني سعد ولمع حمرلا قب بسنو نين موز يذل صمزا لوستم تين اه :اهم 
لمات «الحكمة التمالية في الأسقار | 
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إليها فني كتابه «حكمة الإشراق». بل ووضع هذا الكتاب خصيصا لطالييها'”؛ حيث جمل 
اكفهوم الفلسفي يشمل اليحث الفلسقي النظري والتجرية الروحية مما. لأن البحث الفلسفي 
اللقصور على ذاته مضيمة للوقت. والتجرية الروخية من دون تكوين فلسقي غير بميدة عن 
الانحراف. إن ما كان السهروردي يسمى إلى تشييده هو فسفة إشراقية تكون. حسب 
اتصريحاته المتكرزة. إحياء لحكمة فارس النوراتية القديمة: ممتيزا نفسه غير مسبوق إليها . 
يقول: “وكان شي الفرس أمة يهدون بالحق وبه كاتوا يقولون. حكماء فضلاء غير مشبهة 
المجوس. قد أحييتا حكمتهم النورانية الشريفة - الثي يشهد بها ذوق أفلاطون ومن قبله - في 
الكتاب المسمى بحكمة الإشراق وما سبقت إلى مثلهءا*"). وبالفعل يعتبر كتايه الرئيسي حكمة 
الإشراق أصدق دليل على هذا المشروع, مشروع إحياء حكمة الإشراق: ومن هده الاعثيارات 
بعطي كوربان أهمية قصوى لهذه الحكمة الإلهية, ممادلا إياها باللصطلح اليوتاثي 
٠داناومدد1113”.‏ فهي أخيرا حكمة ذوقية (وهذا الذي زيما دفع بالجايري إلى اعتبار المنمج 
الكوربيتي يقف عند حدود الذاتوية) فضي إطار هذء الرؤية وهذا الأفق قرأ كوريان السهروردي 
قراءة فينوميئولوجية انتهى فيها إلى النتيجة نفسها التي كان يقول بها السهروردي. وهي أن 
مرجمية المذهب الإشراقي تعود إلى المصدر الإيرائي. 

ونؤكد في هذا الإطار. مرة أخرى. أن عملية النأسيس للمنهج الفينومينولوجي هنا تتم انطلاقا 
من قاعدة يستخدمها كوربان للانتهاء إلى ما هو فهم ماهيوي للموضوع. وهي الاعتماذ على ما 
يسميه ب «القطبية التجاذبية بين اموشوع كما يظهر نقسه وبين من يظهر لهأ". أي بمبارة 
أخرى, كما يظهر فكر السهروردي موضوعه لنفسه من خلال حكمة الإشراق. وها يالضبط ما 
أدى بكوريان إلى ذلك النتيجة. حيث إن كل من يطلع على مؤلقات السهروردي خاصة مثها «حكمة 
الإشراق». يلاحظ بكل وضوح أنه بتمسك بنسية المذهب الإشرافي إلى الأصل الفارسي. اتطلاها 
من أن الحكمة التوقية نابعة أصلا من حكمة الفرسا": فضلا عن اعتماده على يفيض 
المصطلحات الفارسية في محاوثة منه لإضفاء هذا الأصل الفارسي على الإشراقا"'!. ومن خلال 
هذاء هل يمكن لكوريان, الذي يوظف الفينوميتولوجيا منهجاء أن يصل إلى خلاف مآ وصل إليه. 
السمهروردي؟ ضلا المنهج الفيلولوجي: ولا منهج التاريخي ولا حتى المنهج الذاتوي الذي يبدو في 
بمض جزثياته قريبا من القبنومينوثوجيا. وإنما هو المنهج الميتومينولوجي الذي اعتبر كوريان من 
خلاله أن تاريخ التصوف الإشراقي هو تاريخ وضوعات الشعورا””؛ ويبقى: بالنسية إليه؛ 
التفسير الأول والأخير لما قام به هؤلاء الفلاسفة هو دعوتهم الباطنية وحركة حياتهم القصدية 
كحركة شموريةا"” 

إذن. . . .!'نهج الفينومينولوجي قرأ كوريان الآفق السهروردي كما قرأ به أفق القلاسفة 
االسنلمين أصحاب الثضوف الإشراقي الباطتي: بل وعتىئ أولئك الثين بذا هنا الثوجه كجلاب 
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جزئي في افلسفتهم كابن سينا [+7؟-474ه) والغارابي [774-151ه). وفي إطار هذا الأفق 
نفسه. أنشا كوريان أمما آخر يخصه: أعد من خلائه. هو أيضاء مشروعا كبيرا لإحياء 
الروحائية في القرب. ولم يكن هتاك من بد غير النفوذ إلى مشروع السهروردي نضوذا 
فينومينولوجيا يقوم على العالجة النصية المباشرة كمأ يظهر فكر السهروردي موضوعه لنقسه. 
وفي قطبية تجاذبية جديدة كما يظهر لشعور كوريان المتصارع مع التاريخانية والاجتماعوية 
واللاأخلافية المادية و«التمطيلية. اللاأدرية» (#مدء:ددمدهه".1) وكل النزاعات التي عملت على 
تحطيم الروحانية (عافلهفمام: 1) في القرب. 
خائمة 
وهكذا نصل إلى أن منهج ٠الفهم:‏ (4م6م00©) المطبق من 
طرف كوريان. في قراءته وتاريخه للفكر الفلسفي في الإسلام: هو 
المنهج الفينوميثولوجي. وتحن إذ تؤكد ذلك: فإن هذا مأ يوثقه هو 
بنفسه إذ يقول: :إن المنهج المطيق من طرقنا في غضون مدة عمل طويلة: بيقى دائما وأساسا 
منهجا فينومينولوجيا”". ولكن يبقى السؤال الذي يبرر طرح نفسه من خلال ما تقدم؛ إلى أي 
مدى وفق كوريان في اختيار هذا المنهجة 
اولا؛ إذا نظرنا إلى المنهج في حد ذاته. كاداة معرفية نجد أن كوريان قد أشار إلى 
ما يغيد صراحة أثه استعمل هذا المنهج من دون أن يشاء التعلق بمدرسة فيتومينولوجية 
ممينة. وهذا صحيع إلى حد ما؛ باعتبار أنه يتحفّظ على خطورة «وضع المالم بين 
قوسينء في جانبها التصوريء الذي يخرج الوجود من دائرة اهتمام الباحث ويضع 
«الاعتقاد» خارج الفكر الإنساني. ولكن يجب آلا ثفهم أيضا أن هذا التحفظ يدخل في 
إطار القينومينولوجيا الوجودية الهيدجرية. صحيح أن هيدجر يتحفظ هو أيضا على 
هذه الخطوة. ولكته. في مقابل ذلك, كان يؤمن بالاتجاه «الأفقي» للوجود, أي الوجود - 
هناك. الوجود في هذا المالم مع الآخزين. بينما كوربان كان يؤمئ. على المكس من 
ذلك. بالاتجاه «العمودي» للوجود. أي الوجود - ما وراء هناك - انطلاقا من أن الواقع 
الديني والفكر الفاسفي في الإسلام عنده هو عمل أشخاص ينتسيون أولا وقبل كل 
اشيء إلى دين نبوي لا يكون إلا في صيمة واحدة؛ وهي علاقة الوجود الإنساني مع 
الوجود الإلمي. 
ثانيا: يمكن أن نلاحظ أيضا أنه عمل على تمديد هذا المنهج من مجال ما يمكن أن يسمى 
ب :أشياء الاجثماعية» :#دندلددم ودوك علا" أو اشياء هذا العالم إلى مجال كاتتات 
«خارج اجتماعية». خارج هذا المالم. وهذا في بحثه عما يمكن أن يكون أضمالا متمالية في 
عائم النفس. عالم الملكوت. عائم الملائكة. 
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ثالثا. صحيح أن كوزيان عمل أيضا داخل الحقل «اللصيء (أني القرأن الكريم والحديث) 
على ممادلة الفيتومينولوجها بالتآويل وكشف المحجوب كمتظورين داخليين للفكر الفلسفي في 
الإسلام في حد ذاته؛ لكن ييقى كما أوضعنا في جواتب التأسيس. أن فهم النص القرآئي 
والنص الحديتي فهما يقوم على المنهج الفيتومينولوجي يشكل خطرا كبيرا . لأن طبيعة الإسلام 
كدين موحى من الله غرّ وجل. وما يتبع ذلك من الأخد بأحكامه يقتضي التعامل مع نصسوصه 
في المقنام الآول تماملا «تفليا.. وعلى هذا فتطبيق هذا المنهج على الحقل التصي هو توظيف 
الأداة إبستمولوجية على حقل غريب علها وليس من طبيعتها في شيء. 

رابعا إذا أخذنا بمين الاعتبار علاقة منهجه برؤيته. أمكلنا القول يآن هذا ا منهج الذي يضع 
جميع الشروط المادية والتاريخية بين فوسين, بل ويسلب عنها قدرة التمريف والتحديد. قد 
ساعده إلى ما كان يطمح إليه في تلمس الروحانية قي تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام: عن 
طريق التوجه مباشرة إلى الكشف عن الماهيات وتحسسها في الأنساق الروحانية الخالصة كما 
عرضتها فلسفة النبوة الشيعية وفلسفة التصوف الإشراقي في إطاز علاقة المالم الإثساني 
السفلي بالعالم الملكوتي العلوي. مدفوعا إليها يوحي من آزمة الفكر الفربي كما تمثلت منهجا 
ورؤية في شاثية مصدرية الممرفة وتضخم الجانب التجريبي فيها وتفاقم التزعات الاجتماعية 
والنفسية والتاريخانية في الملوم الإنسائية والفلسفة الغربية. 
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م .19381 مسلا حم عقشصطن] ع لت عك عط وملام ها عل #رتصمعةاذ نمق ماقام 
00 
بابر بوهئس: «السياسة. الصياقات. وتقدم الدراسات الشرفية: في (8).44.58:5) المدد 1. باريس. شتا 
القسم العربيء صن4-00. 
مم ,اك بوه عت طومسماتفر ماعة #مامعناة بعندك 8 عاناما 
2829م 10 
.انكمم فلم 
راجغ: ثمهيد لتاريع الفاسفة الإسلامية. ذ؟. القامرة. لجنة التأليف والثرجمة والنشر 1917, 
راجع: في الفلسفة الإسلامية منهج وتطبيقه, القاهرة, المكتب المصري للطباعة والنشر 0987 
راجح تاريخ الفكر التنسفي في الإسلام: طه: بيروت. دار النهضة المربية ؟1؟. وأيضا +الإشراقهة 
مدرسة افلاطونية إسلامية, ضمن الكتات التذكاري. شماب الدين السهروردي: القاهرة. الهيئة الممرية. 
العامة 1111 
راجع؛ «حكمة الإشراق والضيدومينولوجياء ضمن الكتاب التدكاري شهاب الدين السهروردي. القاهرة: الييئة 
المصرية العامة 19191 
راجع؛ الترات والحدائة. ١‏ الدار البيضاء. المركز التقاضي المزيي 1111 
د. محمد علي يو ريان؛ ٠‏ الإشراقية مدرسة أفلاطونية إسلامية» مرجع سايقء ص54 
د. حسن حدقي #حكمة الإشراق والفيبومينوئوجيا». مرجع سابق» صن ه 9 
. محمد عايد الجابري: التراث والحداثة: صن وما يمدهاء 
انظر مققدمة ليمير شيع الأرض في: إدموند موسرل تاملا ديكارتهة: ترجمة ثيسبر شيخ الأرض 
بيروت؛ دار بيروت هفن؟. ص 
د . زكريا إبراهيم. نراسات في القلسفة اللماصرة: متكتية مصر (د تاه ج1: صزة:؟1. 
فرج لفسه من 79 
د. حسن حلفي «حكمة الإشراق والفينومينولوجياء مرجع سايق س؟ 09 
إدموند هوسرل. تأملات ديكارتية. م١١‏ وما بعدها 
د. حسن حتفي «حكمة الإشراق والفينومينولوجياء مرجع سايق. صرل0؟ 
المرجع نفسه. صن 8:؟. 
نتن 965! اتسستسطستا حا مكسووت معناو شارك ممصصطا لاوجف باسامت ومكلل 
إنعوند هوسرل. تأملات ديكاوتية. صره 17-1 . وحسن حنضي: +حكمة الإشراق والفينومينولوجها.. موجع سابق, 
حسن حنفي؛ «حكمة الإشراق والقينومينولوجهاء مرجع سايق. س9 
قم ,1979 ,أعاسدةانجسظ بض ة ع2 ,عمقت ممع علمستماود كروت بالانااد فال 
حسن حتفي «حكمة الإشراق والفينومينولوجياء مرجع سايق. صن 197 
الترجع نقسه. ٠198‏ 
زكرها إيرافيم. دراسات في الفلسفة المماصرة. ج1: ص 14؟. 
لممساقدت حفط عسبساوستار ك مامطاشي عتصوم عصتصط عمطت و ماطيدت ةا :01 
م مان جه عاسجاس عنطرسجطتام ك #مصص عفارسق الك اللع 00000.13 م .1971.11 
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.23م نات بون بعاسوص عففومدم انام ء عمستمدا عت ومدملنة8 بمتطيمع رمعا 

22م بلاط 

22 اط 

)تلام ,11 بلق بوه ب _معتمسا نسملدة 6ت لايم مم1 

بعاتمنة عللالاما يع > الالال عسس عموتسملها عمعتمصا عنطومماتام ها تايوه بممعلة 

2501م ,1981 ,أعاجعرااعامب8 بأد[ 

ذم ماك بو عتمسوصوم عنطوممملنطم بك عممعتمسا منضوميو لزن بماطيوع إممعلة 

.كقام 11 باك بوه ب معتمدا سعادز م ,متطرمه رمدعال 

72 ,13 بلاطا 

0م 11 بلاط 

3 م 11 ا 

ةقر كنك لممسصفالت عضظ لن ع2 عدي كسمن عنطوم ماقام ها عق عتصيية | ماري مدص 

9م قاط 

:2122م باق بره بعفممهصم منط(صلتطم بك عمممتسدرا عزطوسمه انا" بماطيمت بوممعال 
أنظر مزهدا من التفاصيل في. حسن حنفي: “حكمة الإشراق والفينومينولوجهاء مرجع سايق 

06ام ,1990 العدرد؟ بعاد" بعنهوميدانام ماك مدا"يا بماطهمت رمعلل 

م 

4 

21م ماك بوه بعموتدساها عتطوموه انار ما عل عمامسناط باطيمت ومسع اط 

132 باك بهن ب اتعنمهما سمط مقا بمتطيوع بممعاة. 

نمز ومسلحة"! عق عااسم ييه علامسدموم مل ك متطيدت رمعا بممعرسةة مستوصدم 

:6م ,1990 ,عممعع الاق سآ خابط 

7كام ,983ا بمو امسصهما" بكتدا عصصص ”ا عل عمدذ] بصي عن عمد" بمتايمع ملز 

كم م1 

.تنص القيالة اليهودية عموما على أن للتوراة ظاهرا وباطنا وآن للياطن أبطن وهكذا. وقد أوسل احد 

اتقبائبين اليهود وهو إسماق لوزيا (018.] 33ةا) الأوجه الياطتية للتوراة إلى 7-٠‏ ألف وجه بمشدار ما 

كان يوجد من الأننسى في إسراثهل زمن الوحي ؛ وهذا يمتني ميدنيا أن كل شخس ضي إسسرائيل له 

طريقته الخاصة فن اقراءة وتأويل التوراة عسب درجة صفاء تق سه أو حسب اثواره الخاصسة. انظر 

.14 ,23 ام ,1983 ,اناعد عا مكامدظ بعسسعفه دعن عمونهها ها ب#مطرمدط ممتاوكروه 

0 69170 ام .1983 ,عدر" عفد ,عمط عمد اك عمهم".] ,نارمح بوعل 

1 22م .اك بره بكسسمعهه كعن عسونوما ها ب##طرصدل اممناذقرد ‏ 

0 60م .اك بوه بعنونصساه عتطوممماتضم ها عل عمتمتدزة! بمتطامت رمعل 

عو بلاط 

0 05م .لطا 

0 0 


00 
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.66م اك عه معسوتسماعة عنطومهماتطم ها عل عجملدتا! انايو رمعا 
جمال النين القأسمي. قواعد التحديث من فنين مسطلع الحدبت. طاء يروت دار الكتب العلمية, 1994: سن . 
أنظر تصسسيرء لكتاب. هنري كوريان؛ تاريخ الفلسمة الإسلامية؛ ترحمة نصير مروة وحسن قبيسي ط". 
نيروت» منشورات عويدات 4187 صرة9. 
ككم باك بون بعدوةسماعة #نطومعمطتطم ها عل #جزميال؟ بمتضيمت رمعلل 
السهروردي. مجموعة دوم مسنفات, حققه وقدم له بالفرنسية منري كوريان, طهران: اتمهد الإبراني 
القرنسي (فنسمت ابرانشناسي) باريس. ممهد الدرئسات الإيرائية بجاممة بأريس 1507 ج١:‏ حكمة 
الاشراق. س؟7 
,نام ,1976 ,تمدردة عمد اسه ومسطهة 1 ,مايه وممعل1 
شام اك عن عسوتسملدا منوممماتطم عأ عل #تتميوناط بماحار روما 
05ام بذك موه معنا ومدماتوم ماى مسائ بماطيم نما 
السهرورني: حكمة الأشراق. سن :1 11: 167/141 
المرجع نفسه؛ انظر على سبيل المثال. 999 
3600م بن بوه بعبوتصملنا ملا ومعملتكم هل عل مجم يعاة! براطيمت معلل 
:22 ام بنك رن بعاتسرمف عنطممدماتام لك عممعتمدس عتطوصملي"! بماطيت ومملر 
05م باك بوه بعفطفوموملتام ما مسأئنا بمنطيمء معلل 
باو#«معسمواعسى سكل عمتستعدتا بوتطاصمه وممعذا :3ل “وملام تممكجا" طسول مماتواو 
-27م ,1993 بكعععمه بلك بعثةحمما 


